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Abstract
Il contributo propone un excursus storico sulla definizione delle minoranze cristiane nell’area ma-
grebina dopo la conquista araba. Vengono esaminati in particolare i rapporti intercorsi tra i gruppi
di fede cristiana e le istituzioni amministrative e religiose islamiche, con un’attenzione particolare
per le relazioni che queste minoranze intrattennero con Roma e il papato. Lo studio è condotto sulla
linea dell’analisi delle fonti letterarie, in particolare arabe, e di quelle epigrafiche riconducibili ad
ambito cristiano per il periodo compreso tra il VII e il XIV secolo.
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Gli avvenimenti che portarono il territorio
nordafricano entro la sfera amministrativa, re-
ligiosa e culturale musulmana si concentrarono
entro poco più di mezzo secolo (641-698 d.C.),
periodo nel quale si assistette a una vera e
propria escalation militare araba realizzata me-
diante una pressante serie di spedizioni promosse
dal califfato Omayyade di Medina e Damasco2.
Dopo la conquista dell’Egitto, gli Arabi co-
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2Tra le fonti arabe più significative per la ricostruzione
degli eventi, lo storico egiziano del IX secolo: Ibn Abd Al-
Hakam, Conquête de l’Afrique du Nord et de l’Espagne,
ed. A. Gateau, Alger 1947. Per una sintesi sulla con-
quista araba del Maghreb: M. Brett, The arab conquests
and the rise of Islam in North Africa, in The Cambridge
History of Africa, II, pp. 522-543; per il Maghreb orien-
tale (Tunisia e Algeria) si veda H. Slim, Le trésor de
Rougga et l’expédition musulmane de 647 en Ifr¯ıqiya, in
Recherches archéologiques franco-tunisiennes à Rougga.
III. Le trésor de monnaies d’or byzantines, ed. R. Guéry-
C. Morrisson-H. Slim, CEFR 60, Rome 1982, pp. 74-94;
per la Tripolitania, V. Christides, Byzantine Libya and
the March of the Arabs towards the West of North Africa,
BAR 851, Oxford 2000.
stituirono in questo territorio la base opera-
tiva per le successive incursioni nell’Occidente,
il "Maghreb" per i musulmani, area di note-
vole estensione e corrispondente alle province
bizantine della Tripolitania, Bizacena, Procon-
solare/Zeugitana, Numidia e Mauretania. Nella
metà del VII secolo d.C., queste regioni er-
ano soggette al controllo dell’impero bizantino
attraverso l’amministrazione delegata all’ampio
distretto amministrativo dell’Esarcato d’Africa.
Il succedersi delle spedizioni fu quasi ininter-
rotto, in particolare nel corso del decennio 640-
650 d.C. In questa fase si osserva la scansione
cronologica delle prime tappe significative per la
conquista del territorio: nel 641 d.C. è la presa
dell’Egitto, il 643 d.C. segna il passaggio delle
truppe omayyadi nella Tripolitania mentre nel
647 d.C. si data l’incursione a Sufetula, centro
della regione delle Alte Steppe della Bizacena e
sede temporanea del patricius Gregorius3.
Se l’ingresso nella realtà amministrativa del
nascente impero musulmano potè attuarsi en-
tro un lasso di tempo molto ristretto, il pro-
cesso di acculturazione e arabizzazione4 fu in-
vece, per parte della popolazione magrebina, fi-
siologicamente più lento. L’adesione in massa
3PLRE, III, s.v. Fl. Gregorius; 19; Yvés Moderan,
Gregorius, in Encyclopédie berbère, 31, Aix-en-Provence
1999; N. Duval, L’Afrique dans l’Antiquitè tardive et la
pèriode byzantine, AnTard, 2006, p. 131.
4Sul processo di acculturazione si veda: Accultura-
zione e mutamenti: prospettive nell’archeologia me-
dievale del Mediterraneo: VI ciclo di lezioni sulla ricerca
applicata in archeologia: Certosa di Pontignano (Si)-
Museo di Montelupo (Fi), 1-5 marzo 1993, a cura di
E. Boldrini-R. Francovich, Firenze 1995. Sulla molte-
plicità degli aspetti legati al processo di arabizzazione del
territorio, sia per quanto concerne gli aspetti linguistici,
come quelli religiosi e culturali, cfr. G. Marçais, Com-
ment l‘Afrique du Nord a été arabisée, ROMM, 35, 1983,
pp. 7-24.
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3alla nuova religione deve essere messa in relazione
non tanto all’applicazione di un consenso ide-
ologico, quanto a esigenze di carattere pratico,
legate in particolare all’imposizione e tributaria
cui i nordafricani dovettero far fronte, successi-
vamente all’instaurarsi dell’impero musulmano.
Mentre tutti i popoli sottomessi all’islam furono
tenuti, in virtù del loro status di convertiti, al
solo versamento del kharaj, la tassa generica
dovuta al governo califfale, i dhimmi, costituiti
inizialmente da gruppi cristiani ed ebrei5, erano
invece sottoposti all’obbligo del pagamento della
djizya come pegno per il mantenimento della li-
bertà di culto6. La dhimma costituiva garanzia
di protezione legale da parte degli Arabi, che
dimostrarono, nei confronti dei sottomessi, una
certa tolleranza, in parte giustificata da esigenze
di ordine pratico, dal momento che gli stessi
cristiani, colti e istruiti, formavano un capitale
umano prezioso per l’organizzazione burocratico-
amministrativa dei primi califfati7.
5Il termine designa, per la precisione, coloro che con-
traevano il compromesso della dhimma, con il quale le
comunità musulmane accordarono protezione ai mem-
bri delle religioni rivelate, mentre solo in un secondo
momento vennero incluse confessioni differenti, come lo
Zoroastrismo e altre confessioni minori: cfr. Encyclopédie
de l’Islam, 2 ed., (d’ora in poi EI) I, Paris 1975, pp. 234-
238.
6Proprio i non arabi, gli ‘ağam, erano tenuti alla
riscossione della djizya e all’osservanza di una serie di di-
vieti. Tra i principali vi erano quelli della conversione
di un musulmano, della manifestazione di iconografie,
dell’esecuzione di processioni pubbliche o di edificazione
di strutture per il culto.
7Soprattutto nella fase iniziale della costituzione
dell’impero musulmano, l’apparato burocratico del
califfato abbasside di Baghdad era costituito da nestoria-
ni. Anche in Egitto, sede del governatore delle provincie
occidentali, gli uffici erano costituiti per la maggior da
cristiani copti: cfr. EI, II, 2, p. 235. Sul clima di toller-
anza nei confronti dei cristiani d’Egitto dopo la conquista
araba: A.J. Butler-P. Fraser, The Arab conquest of Egypt
and the last thirty years of the Roman dominion, II ed.,
Nelle aree più interne, le comunità nomadi
o seminomadi berbere8, testimoni di una cul-
tura propria e originale, documentata sin dall’età
protostorica9, difesero la propria autonomia or-
ganizzando la resistenza alla conquista araba.
Tale scelta, condizionata dalla mancanza di una
reale opposizione militare all’invasione araba10
da parte del governo centrale di Bisanzio, fu det-
tata inoltre dalla volontà di conservare tradizioni
e culti propri. Entro questo quadro storico
rimane solo un’ipotesi suggestiva, ma senza
possibilità di verifica, quella che ritiene che
gli Africani abbiano accettato la conversione
all’Islam in maniera tutto sommato passiva, ac-
costandola, e di fatto assimilandola, a un’eresia
cristiana11. Il carattere scismatico di buona
parte chiesa d’Africa12, in passato variamente
Oxford 1978.
8Cfr. T. Lewicki, Sourvivances chez les Berbères
médiévaux d’ère musulmane de cultes anciens et de croy-
ances païennes, Folia Orientalia, VIII, 1967.
9Numerosissime sono le testimonianze archeologiche,
dolmen e tumuli sepolcrali (bazinas), distribuite su un
territorio vastissimo, che spazia dalla regione algerina e
tunisina, dall’area di Enfida fino alla Kabilia occiden-
tale e che traccia il popolamento delle aree subsahari-
ane e montuose dell’Africa del Nord, sull’asse dei più an-
tichi tracciati delle transumanze. A tal proposito venne
inaugurata, negli anni Sessanta, una feconda linea di
studi, iniziata dal lavoro di G. Camps, Aux origines
de la Berbérie: monuments et rites funèraires protohis-
toriques, Paris 1961.
10Tra i protagonisti dell’azione di opposizione vi furono
Koçeila e Kahena, tramandati dalle fonti arabe come capi
delle confederazioni berbere del Nordafrica. Cfr. Y.
Moderan, Les Maures et l’Afrique, BEFAR 314, Rome
2003, pp. 750-751; M. Talbi, Un nouveau fragment
de l’histoire de l’Occident Musulman (62-196/682-812):
l’epopèe d’Al-Kahina, CT, 73-74, pp. 19-52.
11G. Camps, Comment la Bérberie est devenue le
Maghreb arabe, ROMM 1983, 35, pp. 9-24; G. Camps,
De Masuna à Koceila. Les destinés de la Maurétanie au
VIe et VIIe siècle, BCTH(B), 1983[1985], pp. 307-325.
12L’eresia donatista coinvolse, per tutto il IV e sino
all’inizio del V secolo, l’intero territorio nordafricano,
dall’Africa Proconsolare sino alla Mauretania, e in par-
4interpretato dalla critica storiografica come una
sorta di “nazionalismo berbero”13, costituisce la
cartina di tornasole del pluridibattuto tema sulla
resistenza dei popoli indigeni africani alla ro-
manizzazione14. Lo stesso argomento ritorna,
ciclicamente, anche dopo la conquista musul-
mana, quando la costituzione della dottrina iba-
dita, nata come branca moderata del movimento
scismatico islamico khawarijta, determinò, se-
condo Elizabeth Savage, una sorta di “revival del
Donatismo"15. Le modalità entro cui le popo-
lazioni berbere pre-sahariane subirono lenta-
mente l’influsso dell’islam e in certi casi gli so-
pravvissero, dietro il clima favorevole generato
dal governo dei regni autonomi del Nordafrica,
portarono alla persistenza di comunità cristiane
nelle ex-aree romanizzate, con una particolare
concentrazione in quelle periferiche16. La con-
ticolare la Numidia, dove trovò il massimo consenso
all’interno delle èlites municipali dei centri della Numidia
meridionale. Per un quadro generale sul donatismo e la
relativa bibliografia di riferimento, si veda F. Decret, Le
Christianisme en Afrique du Nord ancienne, Paris 1996,
pp. 135-189.
13W.H.C. Frend, The Donatist Church, Oxford 1952;
C. Courtois, De Rome à l’Islam, RAf, 1942, p. 31: “Le
donatisme est la forme plus remarquable de l’opposition
indigène. [...] la rèsistance religieuse est une forme
courante de l’opposition politique”.
14Dibattito innescato dall’opera di M. Bénabou, La ré-
sistance africaine à la romanisation, Paris 1976, seguito
dalla replica di Y. Thèbert, La résistance africaine à la
romanisation, Annales ESC, 1978, pp. 64-82.
15Il movimento, che prende il nome dal suo promo-
tore, Ibad¯ı, ebbe grande seguito presso le popolazioni
berbere dello Djabel Nafusa, delle steppe dell’ex Biza-
cena e in Marocco, dove trovò la sede principale nella
città di Tahart, in cui era presente una nutrita comunità
cristiana, del cui appoggio si avvalse l’imam ibadita, in-
globandola nel suo entourage. Si vedano E. Savage, Con-
version or metamorphosis: the Christian population af-
ter the Islamic conquest, in North Africa from Antiquity
to Islam: Papers of Conference held at Bristol, October
1994, ed. M. Horton-T. Wiedemann, Bristol, pp. 45-47.
16Cfr. A. Rushworth, From Arzuges to Rustamids:
State formation and regional Identity in the Pre-
vivenza tra cristianità e islam sarebbe inoltre
documentata dal perdurare delle principali feste
cristiane del Natale (al-Mila¯d) e della Pasqua (al-
Fiskh), liberamente celebrate ancora nel X e XI
secolo17. Nel Medioevo, la permanenza di co-
munità cristiane minoritarie fu dunque resa pos-
sibile dalla tolleranza dimostrata dalle ammini-
strazioni dei regni indipendenti del Maghreb18.
Tale processo è documentato inoltre dalle fonti
scritte e trova un particolare riscontro nel com-
plesso documentario relativo ai traffici commer-
ciali tra il vecchio continente e gli stati musul-
mani. In questo periodo, assieme ai documenti
mercantili poterono viaggiare anche quelli emessi
dalla Santa Sede, innescando un meccanismo
che, di fatto, fu in grado di garantire una linea
di continuità nelle comunicazioni tra Roma e le
sedi episcopali nordafricane sopravvissute19.
Saharian Zone, in Vandals, Romans and Berbers, ed.
A.H Merrils, Burlington 2004, p. 94, sulla scia di R.W.
Bulliet, Conversion to Islam in the Medieval Period: An
Essay in Quantitative History, Ann Arbor 1979.
17H. R. Idris, Fêtes chrètiennes cèlèbrèes en Ifriq¯ıya à
l’èpoque ziride (IVe siècle de l’Hègire – Xe siècle après
J.-C.), RAf, XCVIII, 1954, pp. 221-276. A queste si ag-
giunge un retaggio della cultura latina nella celebreazione
della festa nelle calende di gennaio: M. Meslin, La fête
des calendes de janvier dans l’empire romain, Ètude d’un
rituel du nouvel an, Bruxelles, 1970.
18Nati dai dissensi politico-ideologici con lo stesso
Califfato. Si tratta, in particolare, del regno Aglabide
d’Ifr¯ıqiya (VIII-inizi X secolo d.C.), Rustamide del
Maghreb centrale (776 d.C.-inizio X secolo d.C.) e Idris-
side del Marocco (788-985 d.C.): cfr. Djaït-F.Dachraoui-
A.Dhouib-A.Mrabet-F.Mahfoudh-A.M.Talbi, Histoire
générale de la Tunisie, II, Le Moyene-Âge, Tunis
2005[2ème ed.]. Sul tema della permanenza delle comu-
nità cristiane, si vedano i lavori di sintesi di M. Talbi,
Le christianisme maghrebin: de la conquête musulmane
au sa disparition, in Conversion and continuity. Indige-
nous christian communities in islamic lands: eight to
eighteenth century, Toronto 1990, pp. 313-354; J. M.
Lassère, Diffusion et persistances des traditions latines
dans le Maghreb Médiéval, in Latinité hier, aujourd’hui,
demain, Avignon 1978, pp. 277-285.
19Come già in L. Mas Latrie, Traites de paix et de com-
5Le due lettere inviate da papa Leone IX nel
1053 e indirizzate a un vescovo di Cartagine,
Tommaso, e ad altri due vescovi africani, di
cui non viene precisata la sede, riferiscono
delle avanzate pretese, da parte del vescovo di
Gummi, del diritto di convocazione delle assem-
blee provinciali e dell’elezione di nuovi vescovi,
competenza tradizionalmente spettante alla sede
cartaginese20. La missiva di Gregorio VII (1070)
indirizzata a En-Nacer, capo del regno Almora-
vide di recente fondazione, dimostra la presenza
di una corrispondenza amichevole tra il papa e
le più alte rappresentanze dei regni musulmani.
Un nuovo contatto, avanzato dallo stesso pon-
tefice verso il clero che risiedeva nel Nordafrica,
è documentato nelle lettere consolatorie rivolte
nel 1073 e nel 1076 al vescovo di Cartagine,
Cyriacus, a causa delle difficoltà lamentate da
quest’ultimo nell’esercizio del suo ufficio di epi-
scopus. Le testimonianze del XIII secolo tra la
Santa Sede e le regioni magrebine sono riferite a
comunità di cristiani europei residenti, molti dei
quali provenivano dalla penisola iberica, proprio
dalle regioni in cui l’incontro tra cristianesimo
e islam produsse l’originale esito della chiesa
merce et documents divers concernant les relations des
chrétiens avec les arabes, Paris 1866, p. III: le navi mer-
cantili costituivano il veicolo privilegiato per la consegna
di missive indirizzate ai vescovi delle diocesi superstiti.
20Epistola del 17 dicembre 1053: PL, CXLIII, col. 728-
729 e lettera non datata indirizzata ai vescovi Petrus e
Iohannes: PL, CXLIII, col. 729-731. Cfr. C. Courtois,
Grégoire VII et l’Afrique du Nord. Remarques sur les
communautés chrétiennes d’Afrique au XIe siècle, RH,
CXCV, pp. 97-122. La sede episcopale di Gummi è
inserita nell’elenco per la Bizacena secondo il concilio
d’Africa del 646: cfr. Die Prosopographie der mittel-
byzantinischen Zeit (PmbZ), s.v. Stephanus, 7111. Il to-
ponimo Gummi è presente anche in un mosaico del foro
di Ostia in cui sono ricordati i navicularii Gummitani.
Dati questi elementi, Charles Courtois identifica Gummi
con Mahdia.
mozaraba. Quest’ultima riuscì a impiantare di-
verse comunità di fedeli in area nordafricana.
Come nella regione andalusa, ai cristiani era con-
cesso risiedere e lavorare nelle città musulmane
in virtù del loro status speciale di dhimmi21.
Nell’epistolario di Gregorio IX compare un do-
cumento22, datato al 1233, rivolto al sovrano
del Marocco e relativo a un invito alla toller-
anza e al supporto nei riguardi del vescovo di
Fez e delle comunità francescane e domenicane
di recente fondazione23. Nella metà del XIII
secolo, Innocenzo IV reclamò la protezione del
re di Tunisi e di Bougia per i religiosi minori,
dediti al riscatto morale dei prigionieri di guerra
presso gli oratori cristiani di Gafsa, nel pro-
fondo sud dell’Ifr¯ıqiya24. Una bolla, emanata da
Nicola IV nel 1290 e riportata nel registro uffi-
ciale dello stesso pontefice25, ricordava ai militari
in servizio presso gli eserciti di mercenari arabi
del Marocco, Tunisi e Tlemcen, l’osservanza delle
virtù e dell’onore tipici dei cristiani, nella soppor-
tazione delle sofferenze, delle distruzioni e delle
atrocità presenti nel territorio in cui essi vive-
21Le comunità mozarabe più fiorenti furono appunto
quelle di Tunisi, Kairouan in Tunisia e Tlemcen in
Marocco, e si distinguevano da quelle dei “Ru¯m” del sud,
di antica tradizione latino-cristiana: Cfr. F. Arnoulet,
L’Église mozarabe en Tunisie au XIIIe siècle, in Afrique
du Nord antique et médiévale: spectacles, vie portu-
aire, religions. Actes du Ve colloque international sur
l’histoire et l’archéologie de l’Afrique du Nord: Avignon
9-13 avril 1990, Paris 1992, pp. 249-254.
22L. Mas Latrie, Traites de paix et de commerce, op.
cit., p. III.
23Cfr. H. Teissier, La scomparsa della chiesa d’Africa,
in La chiesa nell’Africa del Nord: da Tertulliano, Cipri-
ano e Agostino all’attuale oceano islamico, [trad. it. di:
Histoire des chrètiens d’Afrique du Nord, Paris 1991],
Cinisello Balsamo 1991, pp. 26-41.
24L. Mas Latrie, Traites de paix et de commerce, op.
cit., p. IV.
25L. Mas Latrie, Traites de paix et de commerce, op.
cit., pp. 17-18.
6vano.
Dal XIV secolo in poi i documenti pontifici
non furono più costituiti da comunicazioni uffi-
ciali tra la sede papale e le comunità cristiane
locali. Si trattò infatti per lo più di bolle indiriz-
zate a vescovi in partibus, segno della concreta
difficoltà, e talvolta impossibilità, dell’esercizio
del culto.
Un’altra classe di documenti, quella epigrafica,
è testimone del passato dei cristiani nell’islam.
Un’iscrizione cristiana da Volubilis, datata al
655 d.C., documenta la vitalità della comu-
nità cristiana poco prima dell’invasione nel ter-
ritorio della Mauretania, avvenuta, secondo la
versione fornita dai cronachisti e tradizionalisti
arabi, solo qualche anno più tardi, con il gen-
erale ‘Uqba26. A partire dall’Altomedioevo (VI-
VII sec. d.C.) si registra una drastica diminu-
zione di testi epigrafici. Tale circostanza con-
segue all’avvicendarsi di eventi che portarono
alla mancata identificazione di un potere sta-
bile come fu, per quasi un millennio, quello ro-
mano, e dunque al venire meno di quella esi-
genza di comunicazione propagandistica legata
all’organizzazione politico-amministrativa di un
territorio, sia a livello centrale che periferico27.
Pur partendo da questo presupposto, le is-
crizioni cristiane riferibili al periodo musul-
mano per questi territori, seppure numerica-
mente non eccezionale, non è tuttavia trascu-
rabile. Le tre iscrizioni cristiane di Kairouan,
26J. Carcopino, Notes sur une inscription chrétienne
de Volubilis, Hesperis, 1928, pp. 137-145.
27Cfr. Epigrafia medievale greca e latina. Ideologia e
funzione. Atti del seminario di Erice (12-18 settembre
1991), a cura di G. Cavallo-C.Mango, Spoleto 1995, pp.
IX-XI: “[. . . ] l’epigrafia antica durò quanto la città: en-
trambe scomparvero contemporaneamente”.
tutte datate all’XI secolo28, nonchè il cospicuo
gruppo di epigrafi provenienti dalla necropoli
di En-Gila e Aïn Zara, in Libia, riconducibili
alla fine del X29, costituiscono allo stato at-
tuale delle ricerche, le testimonianze esclusive
dell’epigrafia latina su supporto lapideo per l’età
musulmana. Il formulario cristiano dei testi la-
tini di Kairouan non sembra mutato nei suoi
contenuti, ma viene espresso in un latino poco
corretto. La composizione del testo, nel quale è
evidente l’inflenza della scrittura kufica, tradisce
lo stacco temporale che intercorre con l’età dei
padri della chiesa d’Africa. Anche la numis-
matica contribuisce a documentare l’influenza
della tradizione cristiana, ancora nei primi sec-
oli dell’islam. Le testimonianze peculiari sono
costituite dalle serie monetali di inizio VIII se-
colo, con doppia legenda, in latino e in arabo,
contenente l’invocazione divina araba (shaha¯da),
28Si tratta di un testo funerario per un anonimo, de-
funto nel 1007 d.C., di una seconda iscrizione che ricorda
la morte di un lector di nome Firmus, figlio di un Sisin-
nius datata al 1019 d.C. e infine il testo relativo a un
Petrus, qualificato come senior, che nell’undicesima in-
dizione (998-1058 o 1088 d.C.) passò a miglior vita: le
datazioni sono rese possibile dall’indicazione dell’anno in-
dizionale e, nel primo testo, da quella dell’anno secondo
l’era musulmana (anno hégira), indicato nella forma anno
infidelium. Sulle iscrizioni: W. Seston, Sur les derniers
temps du christianisme en Afrique, MEFR, 53, 1936, pp.
102-124; A. Mahjoubi, Noveau témoinage épigraphique
sur la comunauté chrètienne de Kairouan au Xe siecle,
Africa, 1, 1966, pp. 85-103; L. Ennabli, Catalogue des
inscriptions chrètiennes sur pierre du Musèe du Bardo,
Tunis, 2000, pp. 28-34; 108-113.
29Tra il 1913 e il 1923, nella località di En-Gila, nei
pressi di Tripoli, vennero alla luce infatti dodici stele:
si tratta di iscrizioni datate tra il 945 e il 1003 d.C.
L’onomastica e la presenza di formule acclamatorie ricon-
ducono questi testi alla sfera cristiana. Cfr. R. Paribeni,
Sepolcreto cristiano di Engila presso Suadi Beni Adem,
Africa italiana, I, 1927, pp. 75-82; J. B. Frey, Une an-
cienne nécropole chrétienne en Tripolitaine, RAC, 1933,
pp. 119-133; R. Bartoccini-D. Mazzoleni, Le iscrizioni
del cimitero di En-Ngila, RAC, LIII, 1977, pp. 157-178.
7traslitterata in latino, segno che in un primo
tempo i cristiani ebbero parte non irrilevante
nella costituzione della zecca dei singoli regni
arabi30. Dopo i documenti pontifici e l’epigrafia,
le fonti arabe costituiscono il terzo livello docu-
mentario. Quest’ultimo può essere ulteriormente
distinto in due tipologie, che seguono di pari
passo i maggiori filoni x della produzione scritta
dei primi secoli dell’islam: quello geografico-
itinerario e quello storico-cronachistico. Le opere
riferibili alla letteratura geografica, caratteriz-
zata da un’estrema ricchezza e varietà di generi,
costituiscono la classe di fonti più propizia per
l’indagine del territorio, delle città, dei pae-
saggi, delle aree rurali, del popolamento e della
religione dell’immenso da¯r al-isla¯m (=“il paese
dell’islam”)31. La geografia itineraria e i diari di
viaggio (Rihla), insieme alla descrizione dei regni
e degli stati musulmani (Masa¯lik, wa l-Mama¯lik),
evoluzione del più tecnico genere della rappresen-
tazione del mondo (su¯rat al-ard), possono costi-
tuire un valido ausilio nella ricostruzione della
presenza delle comunità cristiane minoritarie in
area magrebina. Se nel su¯rat al-ard si procede
30M. L. Bates, Roman and Early Muslim Coinage in
North Africa, in North Africa from Antiquity to Islam:
Papers of Conference held at Bristol, ed. October 1994,
M. Horton-T. Wiedemann, pp. 12-15. Nel formulario
si ritrovano espressioni come: D(e)us t(u)us d(e)us et
a(li)us non e(st).
31Termine col quale viene indicato l’insieme dei ter-
ritori di credo musulmano e sottoposti alla sua legge.
L’aspirazione all’ecumenismo non escluse, soprattutto in
una prima fase dell’Islam, il rispetto dell’autonomia di
alcuni territori, come nel caso del Nadjran o in quello,
più recente, della Nubia con la stipula di contratti di li-
ceità di proprio culto conclusi con i sovrani dei territori
limitrofi, sotto pagamento di un tributo: cfr. EI, II, 2,
pp. 130-131. Si veda anche L. Gardet, La cité musul-
mane, p. 26 e note 203-ss e prefazione di Andrè Miquel
a Ibn Hawqal, La configuration de la terre (Kita¯b Su¯rat
al-ard), ed. J.H. Kramers-G.Wiet, I, Paris 2001.
alla descrizione di tutto l’insieme del territo-
rio conosciuto, distinto nelle sue fasce di latitu-
dine (iql¯ım), secondo un principio ispirato alla
tradizione occidentale, e più precisamente tole-
maica32, la letteratura itineraria comprende in-
vece le compilazioni descrittive dei territori at-
traversati da intellettuali o funzionari, in occa-
sione di viaggi compiuti per esigenze di tipo am-
ministrativo o in pellegrinaggio per La Mecca,
oppure, più semplicemente, la rielaborazione più
o meno fedele delle fonti precedenti. La termi-
nologia utilizzata dalle fonti arabe per indicare i
“non musulmani” comprende un numero ristretto
di vocaboli e definizioni:
- dhimmi/dhimmis, “coloro che hanno
contratto la dhimma”;
- ’ağam, i “non-arabi”.
Quanto al termine Afariqa e al-Afa¯riq, col quale
le fonti intendono letteralmente “gli Africani,
coloro che parlano la lingua degli Afa¯riq ro-
manizzati”, spesso assunto ad identificare, oltre
l’elemento etnico, anche i gruppi conservatori
della fede cristiana, si preferisce applicare una
certa riserva. Quando infatti gli Afa¯riq ven-
gono menzionati dalle fonti, non si da un es-
plicito riferimento all’aspetto religioso e confes-
sionale, ma ci si riferisce a un’indicazione più
vicina ad un interesse etnografico e antiquario
dell’autore, il quale si propone principalmente di
rivelare gli aspetti peculiari della storia e della
cultura dei popoli di cui sta trattando. Lo stesso
32R. Blachère, Extraits des principaux géographes
arabes du moyen age, Paris and Beyrout, 1932, p. 6;
A. Vanoli, I cammini dell’occidente: il Mediterraneo tra
i secoli 9. e 10 : Ibn Khurdadhbah, al-Muqaddasi, Ibn
Hawqal, Padova 2001.
8discorso può essere esteso al termine Ru¯m, che
nelle fonti arabe indica sia gli eredi del popolo
nordafricano romanizzato, sia i popoli romaniz-
zati, un tempo sottoposti al governo di Bisanzio.
In tutti e due i casi non vengono fornite infor-
mazioni esplicite riguardo il credo da loro pro-
fessato. Sono pertanto dubbie le diverse inter-
pretazioni tradizionalmente assegnate nella let-
tura di questo attributo. Un primo esempio è
dato da Ibn Khurrada¯dhbih, che nel suo Kita¯b
al-Masa¯lik wa’l-Mama¯lik, composto alla fine IX
secolo d.C.33, segnala, nell’itinerario da Barqa al
Maghrib: Qabes madinati al-Afa¯riqa al-’ağam,
cioé “Gabès, la città degli Afa¯riq, stranieri”. La
qualifica di Afa¯riq è data, in questo caso, in
combinazione con un secondo attributo, quello
di stranieri, cioè “non arabi”, che ne precisa ul-
teriormente il significato. La segnalazione della
loro non appartenenza al da¯r al-isla¯m, potrebbe
costituire un indizio, ma non una certezza, del
perpetrarsi della religione, erede di quella stessa
tradizione latino-cristiana a cui viene rappor-
tata la definizione e il concetto di Afa¯riq per gli
Arabi34. Abou Obeïd al-Bakr¯ı, nel suo Kita¯b
al-Masa¯lik wa’l-Mama¯lik (1028-1094 d.C.), in-
dica invece con sicurezza la presenza di comu-
nità ebraiche, o forse cristiane, nel territorio dello
Djabel Nafu¯sa35.
33Ibn Khurradâdhbih, Ibn al-Faqih al-Hamadâni-Ibn
Rustih, Description du Maghreb et de l’Europe au IIIe-
IXe siècle: Extraits du Kita¯b al-Masalik wa’l-Mama¯lik,
du Kita¯b al-Buldan et du Kita¯b al A’laq al-naf¯ısa, ed.
M. Hadj-Sadok, Alger 1949, pp. 6-7.
34M. G. De Slane, Description de l’Afrique septen-
tionale par Abou-Obeïd-el-Bekri, Paris 1965, p. 26: §25:
“Indicazione delle città e dei borghi più importanti che si
incontrano nella strada che conduce dall’Egitto a Barqa
e al Maghreb”.
35M. G. De Slane, Description, op. cit., p. 26
“Dietro il territorio [occupato da] queste popo-
lazioni (Beni-Tedermı¯t, nella regione dello Dja-
bel Nafu¯sa) sorge una grande città chiamata
Djaddou, che ha dei bazars e una numerosa
popolazione di ebrei.”
Non è certo se al-Bakr¯ı abbia riportato
l’informazione con correttezza, poiché è noto che
egli, nella composizione del Kita¯b, non visitò
mai realmente i luoghi citati, ma compì uno stu-
dio improntato principalmente alla ripresa delle
fonti a lui anteriori. L’attendibilità della ri-
costruzione filologica operata dall’autore perme-
tte tuttavia di attribuire alla sua descrizione un
buon margine di veridicità. D’altronde lo stesso
riconosce, dopo qualche paragrafo, che al tempo
della conquista araba lo Djabel Nafu¯sa era cris-
tiano36:
“Amr ibn el-Aci37sottomise i Nafu¯sa, che era-
no allora dei cristiani e non si allontanò da quel
paese se non dopo aver ricevuto da ‘Omar (il
califfo), una lettera (di richiamo).”
Per Gabès, la Tacape romana, indica la pre-
senza di Afa¯riq, indigeni romanizzati e riferisce
la presenza di una struttura per l’esercizio del
culto38:
“Si trovano le rovine di diversi monumenti an-
tichi e i resti di una popolazione cristiana che è
conservata sino ai nostri giorni. C’è anche una
36M. G. De Slane, Description, op. cit., p. 26, §26.
37Comandante dell’esercito arabo e autore della prima
occupazione dell’Egitto, nel 641 d.C., e del primo raid
nella Bizacena (647 d.C.): il passaggio nella Pentapoli
e poi nella Tripolitania attraverso la strada interna, che
costeggiava le montagne del Nefzaoua, dovette avvenire
proprio in occasione degli spostamenti oltre il territorio
della Sirte, verso la Bizacena e la Proconsolare.
38M. G. De Slane, Description, op. cit., pp. 155-156;
§179: description de Tlemcen et du pays qui s’étend entre
cette ville et le Maghreb.
9chiesa, che è ancora frequentata dai cristiani.”
Nell’itinerario da Ceuta a Fez, lo stesso ge-
ografo andaluso menziona una località, Dimna-
t-Ach¯ıra, dalla quale si accede a una località
chiamata El-Kén¯ıca, “la chiesa”. Sempre per
quanto concerne l’area marocchina, la lettura
di un passo di al Bakr¯ı, condurrebbe inoltre,
secondo Hady Roger Idriss, alla testimonianza
di un possibile perpetrarsi nell’XI secolo delle
processioni dei cristiani verso le chiese ormai in
rovina dell’abbandonato centro di Caesarea39.
Nel XII secolo, il Kita¯b al-Djugra¯fiya, relati-
vamente alla sezione dedicata alla descrizione
del Maghreb, dedica un paragrafo alle credenze
dei “non musulmani” indicando col termine bi-
trik e col suo corripondente plurale bata¯rika
(="padre, patriarca"), il rappresentante di una
carica all’interno di una comunità religiosa non
musulmana40. Il dato è rilevante, in quanto con-
fermerebbe l’esistenza di una gerarchia ecclesias-
tica nel periodo collocabile tra le testimonianze
epigrafiche di Kairouan e quelle più tarde, cos-
tituite delle epistole di papa Gregorio VII. Ibn
Battuta, esploratore magrebino del XIV secolo,
nella sua descrizione del centro di Sfax afferma
che tra gli aspetti più negativi della città vi è
quello di dover tollerare le relazioni e i contatti
ripetuti con i cristiani41
“Chiunque si installi nella città non ha da sop-
39Ch. E. Dufourcq, La coexistence des chrétiens et des
musulmans dans Al-Andalus et dans le Maghrib au Xe
siècle, in Occident et Orient, op. cit., pp. 209-234.
40Al-Zuhri, Kita¯b al-Djugra¯fiya: mappemond du calife
al-Ma’mu¯n reproduite par Faza¯r¯ı (IIIe/IXe s.) reéditée et
commentée par Zuhr¯ı (Ve/XIIe siècle), Bulletin d’études
orientales, 31, 1968, pp. 1-312.
41Voyageurs arabes: Ibn Fadla¯n, Ibn Jubair, Ibn Bat-
tuta et un auteur anonyme, ed. P. C. Dominique, Paris
1995, p. 381.
portare che due cose: i cristiani e i beduini.”
Leone Africano segnala invece il limite crono-
logico della sopravvivenza delle comunità cris-
tiane42:
“Essi (gli Africani) rimasero fedeli alla reli-
gione cristiana, finchè non si produsse il solle-
vamento di una setta maomettana nell’anno 268
dell’hegìra [. . . ]. Nonostante ciò, ancora oggi ci
sono dei regni in cui i Neri sono rimasti cris-
tiani.”
L’ultima informazione si riferisce ai regni cris-
tiani della Nubia, mentre per quanto concerne
l’area maghrebina, il dato che emerge chiara-
mente è quello relativo alla persistenza di comu-
nità cristiane indigene sino almeno sino alla fine
del IX secolo, cronologicamente corrispondente
alla metà del III sec. a.h. La presenza di cri-
stiani a Marrakech è invece riferita all’esistenza
di un nucleo di fedeli molto probabilmente ap-
partenenti alla chiesa mozaraba o, in alternativa,
a un gruppo di schiavi europei che riuscirono a
mantenere la propria identità e il proprio credo
religioso43:
“Nel primo (forte) che si incontra, ci sono dei
balestrieri cristiani[. . . ]”
Sempre Leone Africano accenna alla presenza
di una comunità organizzata di cristiani a Tunisi,
città nella quale il quartiere cristiano costitu-
iva, in quel tempo, una risorsa fondamentale per
tutta la comunità, in quanto forniva, per una
vasta committenza araba, le prestazioni comune-
mente non eseguite dai musulmani44:
“Esiste un quartiere separato, è qua che abi-
42Jean-Leon l’Africain, Description de l’Afrique
Septentrionale, ed. A. Epaulard, 1, Paris 1956, p. 45.
43Jean-Leon l’Africain, Description, op. cit., p. 105.
44Jean-Leon l’Africain, Description, op. cit., p. 382.
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tano i cristiani di Tunisi, che sono impiegati nella
guardia del sultano o che esercitano professioni
che i Mori non hanno l’abitudine di praticare.”
Accanto al filone geografico, anche quello
storico e cronachistico rappresentato dal Futu¯h,
che costituisce il genere afferibile al filone tema-
tico dei racconti della conquista araba, contiene
importanti riferimenti alla determinazione delle
minoranze religiose.
Ibn Khaldu¯n, noto intellettuale, filosofo e
politico del XIV secolo, in una sezione della sua
storia universale (Kita¯b al-Ibar) dedicata alla
storia delle popolazioni berbere, afferma che nei
villaggi del Nefzaoua, a est degli chotts, e a
Tozeur vivevano, ancora ai suoi tempi, dei cri-
stiani sottoposti al tributo (djizya) e in virtù di
tale legittimazione essi potevano esercitare liber-
amente il culto45.
Dal cronachista Ibn al Ath¯ır,46, vissuto a
cavallo tra il XII e il XIII secolo, apprendiamo
che a Mahdia esistevano diverse chiese47.
Per quanto riguarda invece l’area interna al-
gerina, si segnala un documento, proveniente
dall’abbazia di Montecassino, nel quale viene
nominata una chiesa intitolata alla Vergine
Maria nella città musulmana della Qal’a des
Beni Hammad48.
Ibn Idhar¯ı, cronachista e storico del XIII se-
45Ibn Khaldu¯n, Histoire des Berbères et des dynasties
musulmanes de l’Afrique septentrionale, I, tr. par M. G.
De Slane, Paris 1925, pp. 146-147 e 231; III, p. 156; si
veda anche G. Marçais, La Berbèrie au IXe siècle d’après
El-Ya’qu¯b¯ı, RAf, 85, 1941, p. 49.
46Traduzioni del Kitâb al-Kâmil fî-l Târïkh: E. Fag-
nan, Annales du Maghreb et de l’Espagne, Revue
africaine, 40, 1896-1901.
47Centro corrispondente, con tutta probabilità, alla più
antica sede episcopale di Gummi, nella Bizacena.
48L. Mas Latrie, Traites de paix, op. cit., p. 2, n. 1.
Cfr. anche G. Marçais, La Berbèrie, op. cit., p. 52.
colo, nel racconto della conquista della Tripoli-
tania, riferisce che ’Uqba Ibn Na¯fi, protagonista
delle spedizioni militari del Maghreb tra il 665
e il 685 d.C., durante l’attacco a Oea (Tripoli)
incontrò l’opposizione e la resistenza degli abi-
tanti, i quali chiamarono in soccorso le popo-
lazioni dell’interno e in particolare:
“la tribù berbera dello Djabel Nafu¯sa, a ra-
gione della loro comune conversione al cristianes-
imo.” 49
L’attaccamento al proprio credo religioso,
manifestato dalle popolazioni maghrebine,
dovette assumere una portata rilevante nella ra-
gione in cui tale aspetto meritò di essere inserito
nelle cronache della conquista. Lo stesso Athir
riferisce che durante la seconda campagna di
‘Uqba, nel 669 d.C., il governatore e comandante
dell’esercito arabo, ricevette da un personaggio
anonimo, qualificato come “capo” (delle tribù),
un implicito rifiuto alla conversione e in generale
viene segnalato l’atteggiamento refrattario delle
popolazioni nell’accoglimento della religione
musulmana50:
“In questa regione (rif. intera Ifr¯ıqiya), gli
abitanti si convertono all’islam quando arriva un
predicatore, ma quando egli si ritira, i nuovi con-
vertiti ritornano ai loro errori. ”
Dovendo tracciare un bilancio sui documenti
utili a delineare un profilo delle comunità cri-
stiane minoritarie nel Maghreb post-musulmano,
è possibile rilevare come essi siano omogenea-
mente ripartiti tra i documenti epigrafici, quelli
diplomatici e infine letterari. Riguardo queste
49Ibn Idhar¯ı, Histoire de l’Afrique et de l’Espagne in-
titulèe Al-Bayano ’l-Moghrib, ed. E. Fagnan, Alger 1901-
1904, p. 2.
50Ibn Idhar¯ı, Histoire de l’Afrique, op. cit., p. 14.
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ultime due categorie, sono di particolare inte-
resse i documenti riconducibili ai rapporti delle
comunità cristiane con Roma e, in secondo luo-
go, la letteratura araba medievale, in particolare
quella ascrivibile al filone andaluso e magrebino,
che costituisce una fonte per molti aspetti insos-
tituibile.
Per quanto riguarda la distribuzione sul terri-
torio delle minoranze cristiane emergono, come
maggiormente conservative, le aree rurali del sud
del Maghreb orientale e centrale, regioni in cui
il credo cristiano incontrò lo spirito autonomo
e indipendente delle popolazioni semistanziali e
in conseguenza di questa peculiarità sopravvisse
all’incontro con l’islam. Le aree del Nefzaoua e
dello Djabel Nafu¯sa restituirono, nel corso della
prima età musulmana, il maggiore riscontro della
persistenza di comunità di fede cristiana. Non è
rilevabile un’analoga risposta per i grossi centri
urbani e per le aree costiere. Il dato risulta in
un certo qual modo paradossale, se messo in re-
lazione col fatto che proprio in questi territori si
concentrò lo sforzo del governo bizantino per il
ripristino degli antichi fasti della Roma cristiana.
In queste zone l’adesione al credo musulmano fu
invece quasi totale, a differenza delle aree peri-
feriche, dove probabilmente trovarono rifugio i
cristiani esiliati. L’oasi di Ouargla, sede episco-
pale del deserto algerino, che ancora oggi ospita
una piccola comunità critiana, fu probabilmente
uno dei luoghi d’esilio, ed è documentata come
centro di minoranze cristiane, già nel X secolo51.
Sono dunque le tribù delle aree a ridosso del
51T. Lewiki, Une communauté chrétienne dans l’oasis
de Ouargla au Xe siècle, in Etudes maghrebines et
soudanaise, Varsovie 1976.
limes tripolitanus, fra la Tripolitania e la Byza-
cena bizantine e lo Djabel Nafu¯sa, popolate dagli
Arzuges di Sant’Agostino52, le popolazioni del
Nemenchas e dell’Aures53, e quelle distribuite in-
torno alle oasi del predeserto tunisino, ai grandi
laghi salati (chotts)54 e del territorio a sud delle
catene del Rif marocchino, nell’occidente estre-
mo della Mauretania Tingitana55 a persever-
are nella tradizione cristiana, favorite anche dai
contatti, mai cessati, con l’Europa e in modo
particolare con la penisola iberica. Dal XIII
secolo, buona parte dei documenti riferiscono
52Dall’etnonimo deriva il nome della regione, Arzugi-
tana. L’etnico e il toponimo sono menzionati in una let-
tera, scritta in risposta a un tale Publicola, tra il 396
e il 399 d.C., nella quale Sant’Agostino lamentava, per
quella regione, la presenza di alcune sacche di resistenza
alla cristianizzazione: Aug., Epist., 46, 1; 46, 5.
53La cui cristianità, dalla fine dell’età vandala sino
al VII secolo, è confermata dall’epitaffio cristiano di
Masties, proveniente da Arris, nelle montagne dell’Aures
non lontano da Batna e Biskra (AE 1945, 97). Nel testo,
Masties si autoproclama imperatore di questa regione.
Sulla figura di Masties cfr. il recente riesame in Y. Mod-
éran, Les Maures et l’Afrique, op. cit., pp. 408-415. Più
tardi, sarebbe stato un’altro personaggio, la regina Ka-
hena, guida degli stessi gruppi di berberi, a dimostrare
la sua cristianità, se è da considerarsi interpretabile come
un’icona cristiana, “l’enorme idolo di legno che essa ado-
rava”, e che portava con sé nella fuga da Hassan Ibn al-
Nûman, autore, negli ultimi anni del VII secolo, del com-
pletamento della conquista del Maghreb arabo. La testi-
monianza è di Al-Malik¯ı, autore del Riyad al-Nufus, com-
posto alla fine dell’XI secolo: H. R. Idris, Le récit d’Al-
Ma¯lik¯ı sur la conquête de l’Ifr¯ıqiya, Revue des études
islamiques, 37, 1969, p. 146; cfr. Y. Modéran, in En-
cyclopèdie Berbère XXVI, s.v. Kahena, Aix-en-Provence
2004, pp. 4102-4111.
54Cfr. Ch. E. Dufourq, La coexistance des chrétiens
et des musulmans dans Al Andalus et dans le Maghrib
au Xe siècle, in Occident et Orient au Xe siècle. Actes
du IXe Congres de la Societè des historiens medievistes
de l’ensegnement superieur public, Dijon, 2-4 juin 1978,
pp. 209-224.
55Il territorio era scampato, a differenza della Pro-
consolare, Bizacena e parte della Numidia, al do-
minio vandalo e alla decimazione dell’episcopato in
favore dell’adozione dell’eresia ariana, in conseguenza
dell’ingresso dei Vandali in Africa.
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della condizione di crisi e decadenza dei gruppi
di cristiani nordafricani, costituiti da gruppi di
schiavi cui era concessa una limitata libertà
di culto. A questa categoria si devono in-
cludere, per lo stesso periodo, le testimonianze
date dalle rappresentanze dei fedeli della chiesa
mozaraba. Quest’ultima mosse dalla Spagna
verso il Nordafrica e si stabilì in area tunisina e
in modo particolare in territorio marocchino, in-
torno alle città di Fez e Tlemcen, dove incontrò
l’appoggio e il sostegno delle missioni dei france-
scani e dei domenicani.
